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5Bدهكيچ: 
قرآن به عنوان متني الهي از لايه هاي معنايي به هم پيوسته تشكيل شده 

» تفصيل«است. اين لايه ها در عين يكپارچگي معنايي در چينش كلمات  

دريافت دقيق اين لايه ها، نيازمند به ابزار زبان شناسي يافته است؛ كه 

است تا ضمن همراه ساختن مخاطب با مسير معنايي خود، او را تا عميق 

ترين لايه ها رهنمون و به يكپارچگي معنايي نزديك نمايد. نماد، نشانه 

اي امري قدسي و فرود آمده از عوالمي فراتر از انسان است كه خود را 

ژگان به ظهور مي رساند تا بتواند ميان انسان و اين معاني در بستر وا

ماورايي، پيوند معنا و فهم برقرار سازد. در اين پژوهش تلاش شده است 

به كمك نماد، ميان آيات صفات خبريه خداوند و مفهوم عميق آن ها با 

مخاطبان و مفسران پيوند عميق ايجاد شود تا از تشتت آراء آن ها و 

رگي به خداوند در ذيل اين آيات جلوگيري به عمل آيد. نسبت شخص وا

نتيجه اين كه قرآن كريم به عنوان كتابي كه از عالم ملكوت و جانِ نفس 

نزول پيدا كرده، در قالب الفاظ بشري و به تناسب افكار او در ظرف 

ت كه ذيل صفات بشري مظروف گرديد. مبتني بر اين مقوله، بعضي از آيا

 چون گرديد؛ نازل ،)نفس ،عرش بر استواء ،يد، عين ،جهو«خبريه خداوند 

 هاي گرايش به را فلاسفه و مفسران است، مند بهره تركيب همين از

 .است داده سوق تفسيري متفاوت

 .ريه، لايه هاي معنايي، شخص وارگيقرآن، نماد، صفات خب: ها يدواژهكل

 

Abstract 

The Qur'an, as a divine text, is composed of 
interconnected semantic layers. These layers, while 
having semantic integrity, are "detailed" in word 
order; Accurate understanding of these layers 
requires linguistic tools to guide the audience to its 
deepest layers and guide them to the deepest layers 
and bring them closer to semantic integration.A 
symbol is a sign of something sacred and descended 
from worlds beyond man, which manifests itself in 
the context of words in order to establish a 
connection between meaning and understanding 
between man and these transcendental meanings.In 
this research, an attempt has been made to create a 
deep connection between the verses of God's news 
attributes and their deep meaning with the audience 
and commentators with the help of symbols in order 
to prevent the division of their opinions and personal 
relationship to God under these verses.The result is 
that the Holy Qur'an, as a book that descended from 
the realm of the kingdom and the soul of the soul, 
was presented in the form of human words and in 
proportion to her thoughts in the human vessel.Based 
on this category, some verses were revealed under 
the news attributes of God (face, eye, iodine, equator 
on the throne, soul, above, hearing, sight); Because it 
benefits from the same combination, it has tended to 
interpret commentators and philosophers differentlng 

Keywords: Quran, symbol, news attributes, 
semantic layers, personality. 
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 مقدمه – 1

بايد دانست كه متن قرآن در لايه هاي مختلف معنايي 

شكل مي گيرد و يا به خود شكل مي دهد، در حالي كه 

از يك معناي واحد، تفصيل و گسترش يافته و در بستر 

متكثر الفاظ، خود مي نمايد و هم سعي در بيان معاني 

فرازماني و فرامكاني دارد و گريزي ندارد جز اينكه از 

زبان استعاري، رمزدار و تأويل «يعني  »نماد«مقدمات 

استفاده نمايد؛ چرا كه امكان بيان معاني عميق تر » پذير

در لايه هاي ظاهري از يك سو و معاني فرازماني و 

فرامكاني در بستر تاريخي مشخص از سويي ديگر، جز 

به استفاده از اين زبان امكان پذير نيست (نك: مطيع، 

مانگونه كه در محاورات ). از ديگر سو، ه78ش: 1391

عادي معمولا انسان ها براي توصيف يكديگر صفاتي را 

به كار مي برند، خداوند نيز براي توصيف خود براي 

ارتباط آسان انسان با او مطابق با عرف عقلي، از گزاره 

هاي بشري در دين استفاده كرده است. اوصاف و 

را يد و ... ) اين مسأله  -عين –وجه «صفاتي همچون 

فراروي اين مقاله قرار داده است: آيا صفات خبريه 

خداوند در قرآن برتشخص و شخص وارگي خداوند 

دلالت دارند؟ و آيا ذكر اين صفات به زبان بشري و 

همگرا با اوصاف انساني بر مفهوم انساني آن دلالت 

ندارد؟ و در ادامه بهترين راه براي حصول به مفهوم 

وري از اختلافات درست و عميق آن در جهت د

تفسيري چگونه متصور است؟ بنابراين در اين مقاله، 

نخست مفهوم شناسي نماد را مورد بررسي قرار مي 

دهيم و در ادامه از زبان نمادين در قرآن با مزيت آن 

سخن مي گوييم. آنگاه صفات خبريه خداوند را به 

وسيله ي نماد به همراه كم و كيف لايه هاي معنايي آن 

بررسي قرار داده و در انتهاء پي به اختلافات مورد 

تفسيري مفسراني كه با نگاه كلامي، سعي در تفسير اين 

دسته از آيات دارند، برده و با يك اينهماني دقيق به 

 مفهوم اصلي  آيات دسترسي پيدا مي كنيم.

 پيشينه پژوهش -2

)، نقد و بررسي نظريه 1386ولي االله عباسي ( -1

نمادين در باب زبان وحي. مجله تخصصي الهيات و 

. در مقاله مزبور، نويسنده 25حقوق، فصل پاييز، شماره 

به دنبال بررسي تلقي برخي از روشنفكران غربي و 

مسلمان به نمادين بودن زبان وحي است كه با دسته 

ان دين را واقع نما نمي بندي غيرشناختاري از آن، زب

 دانند. 

محمد ايلخاني و سيد مهدي ميرهاشمي اسفهلان  -2

)، زبان نمادين از ديدگاه پل تيليش. مجله 1388(

نشريه پژوهش هاي فلسفي نشريه دانشكده ادبيات و 

، بهار 52، سال 210علوم انساني دانشگاه تبريز، شماره 

ر به نظريه پل و تابستان. در اين مقاله، نويسندگان متناظ

تيليش (متكلم مسيحي) در خصوص زبان دين، به اين 

مفهوم دست يافتند كه همه ي گزاره هاي ديني نمي 

تواند واقع نما باشد. همچنين تيليش با تفكيك حوزه 

ايمان از علم، زبان ويژه اي (زبان نمادين) را براي بيان 

 آموزه هاي ديني برمي گزيند. و نظريه نمادهاي ديني را

پاسخي به دغدغه هاي انسان معاصر با استفاده از 

 مفاهيم فرهنگي مي داند. 

)، قرآن و زبان 1389محمدعلي  رضايي اصفهاني ( -3

نمادين. مجله آموزه هاي قرآني دانشگاه علوم اسلامي 

، زمستان. در مقاله مزبور، نويسنده 12رضوي، شماره 

ن و نخست به مفهوم شناسي زبان قرآن و تاريخچه ي آ

معناي نماد و سمبل و رمز مي پردازد. سپس سه 

رويكرد: نمادانگاري به معناي عام كه كل قرآن را 
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اشارات رمزآلود مي داند معرفي و نقد كرده، سپس 

نمادانگاري به معناي خاص در مورد صفات خدا را از 

قول پل تيليش بيان و نقد مي كند و در پايان 

شهيد مطهري را  نمادانگاري به معناي اخص از قول

 مطرح كرده است. 

)، علامه 1393محمد محمد رضايي و همكاران ( -4

طباطبايي و زبان نمادين و انشايي در قرآن. مجله 

دوفصلنامه پژوهشي تفسير و زبان قرآن، شماره چهارم، 

بهار و تابستان. در مقاله مزبور، نويسندگان به بررسي 

دين پرداختند  زبان دين به عنوان يكي از مباحث فلسفه

و در ادامه ضمن نقد ديدگاه هاي غيرواقع نما بودن زبان 

دين، به تبيين و تشريخ نظرات علامه طباطبايي در 

راستاي زبان قرآن پرداختند. كه ايشان ساختار زبان 

قرآن را برخلاف غيرواقع نمايي پل تيليش و امثال او، 

سته. و بر مبناي عرف عام، براي تفهيم بهتر و سريعتر دان

از آن جا كه در زبان عرف عقلا از رمز، استعاره، كنايه 

و نماد براي تفهيم بهتر و سريعتر مطلب استفاده مي 

شود، خداوند نيز در قرآن در مواردي اين صناعات 

ادبي را جهت تقريب ذهن از محسوس به معقول به كار 

 برده است.

نقطه تمايز تحقيق حاضر با تحقيق هاي قبلي در اين  

موضوع است  كه نويسنده عليرغم تبيين و نقد نظريه پل 

تيليش و رويكرد او به زبان دين به عنوان يك الگوي 

غيرشناختي، به دنبال بررسي ابعاد صفات خبريه 

خداوند در قرآن به شكل مجزا است. افزون بر آن، 

عريف نماد، توجه لازم را نويسنده در انتها ضمن ت

معطوف به معناي ماورايي آن به مفهوم مجاز، كنايه و 

استعاره دانسته و در ادامه با استفاده از اين معناي 

ماورايي و مجازي، به كشف لايه هاي معنايي آن 

صفات مي پردازد، اتفاقي كه در پژوهش هاي سابق از 

 لحاظ مباني و روش و با عنوان پژوهش حاضر صورت

 نپذيرفته بود. 

 مفهوم نماد  -3

نماد در زبان فارسي مرادف رمز در عربي و سمبل در 

) 5: 1375زبان هاي اروپايي است (نك: پورنامداريان، 

كه در لغت به معنيِ اشاره، ايما، علامت، معني باطني، 

: 1369نشانه ي مخصوص و ... آمده است (مشيري، 

وم به معني ذيل مدخل رمز). نماد در كلي ترين مفه

چيزي است كه بر معنايي وراي آن چه ظاهرش مي 

). با وجود 1381: 1376نمايد، دلالت مي كند (انوشه، 

تشابه صوري نماد و نشانه از نظر دلالت بر غير خود، 

نماد معنايي گسترده تر و پيچيده تر از نشانه دارد. نشانه 

فقط يك معنا دارد. گل سرخ افزون بر زيبايي نماد 

يم ديگري چون: عشق، طراوت، جواني و... واقع مفاه

مي شود (همانجا). پول ريكور، فيلسوف معاصر 

فرانسوي، در مقام تعريف نماد (رمز) مي گويد: نماد 

هرگونه ساختار دلالت كننده اي است كه در آن معناي 

آغازين و صريح، همراه خود معناهاي ديگري را پيش 

و صوري هستند و مي آورد و اين معناها، نامستقيم 

صرفاً از راه معناي نخست شناخته مي شوند (همانجا: 

1382.( 

نماد از اين نظر كه معني مجازي دارد به استعاره نزديك 

است، و چون علاوه بر معني مجازي، اراده ي معناي 

واقعي هم در آن امكان دارد، به كنايه شباهت مي يابد. 

چون در آن  اما با وجود اين از هر دو متمايز است و

قرينه اي مشخص وجود ندارد تا به مفهومي روشن 

رهنمون شود از استعاره و كنايه پيچيده تر است. پس 

خاصيت اصلي نماد، اين است كه به يك معني مجازي 
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مشخص محدود نمي شود و امكان شكوفايي چندين 

 معني مجازي را بالقوه در خود نهفته دارد. 

ير ممكن براي تجسيم در نظر يونگ نماد بهترين تصو

چيز نسبتاً ناشناخته اي است كه نمي توان آن را به 

شيوه اي روشن تر نشان داد و ميرچا الياده نقش نماد را 

رفتن به ماوراي محدوديت هاي انساني مي داند 

 (همانجا). 

بنابراين از آنجايي كه هدف نگارنده رسيدن به مفهوم 

دايم زبانشناختي ماورايي صفات خداوند در قرآن با پارا

نماد است؛ مي توان از دل تشتت آراء تفسيري مفسران 

به يك وحدت رويه ي مفهومي رسيد و از ديگر سو از 

برداشت نادرست سنت مسيحي نسبت به ناواقع گرايي 

زبان ديني به عنوان زبان نمادين، رهايي يافت. فلذا در 

 ادامه به تبيين آن خواهيم پرداخت كه زبان قرآن ضمن

در نظر گرفتن سطوح مختلف معرفتي مخاطبين خود، به 

عنوان يكي از متون ديني از لايه هاي مختلف معنايي 

در حالي كه  –شكل گرفته يا به خود شكل داده است 

از معناي واحد، تفصيل و گسترش مي يابد و در بستر 

و در عين حال سعي  –متكثر الفاظ، خود مي نمايد 

فرامكاني را بيان كند، گريزي دارد معاني فرازماني و 

ندارد جز اينكه زباني استعاري، رمزدار و تأويل دار 

). پس برخلاف نمادين 78: 1391داشته باشد (مطيع، 

بودن زبان دين به عنوان يك امر ناواقع گرا در كلام 

مسيحي، رهيافت ماورايي نماد ما را به اين مهم مي 

م سطوح رساند كه زبان قرآن با درنظر گرفتن تما

معرفتي مخاطبين و رعايت شيوه تخاطب گون خود، 

واقع نماست. در ادامه به بررسي پيش زمينه ي 

نمادانگاري زبان دين به مفهوم ناواقع گرايي خواهيم 

 پرداخت.

 نظريه نمادگرايي  -4

اين نظريه، با نفي واقع نمايي زبان دين، گزاره هاي 

ي داند. بايد ديني را نمادي از اموري در وراي آن ها م

دانست كه پيش فرض مقبول در كاربرد هر زبان، از 

جمله زبان ديني معناداري آن است. تا دوران جديد 

هيچ گاه در اين پيش فرض ترديد نشده بود. اما در 

آغاز قرن بيستم گروهي از فيلسوفانِ مكتب اصالت 

تجربه، بر اساس تحليلي فلسفي از معرفت، اين پيش 

كشيدند. پوزيتويست ها كه داده هاي فرض را به چالش 

علمي را يافته ي حسي مي دانستند، قائل شدند كه همه 

ي مفهوم هاي علمي (مانند مفهوم اتم، الكترون و ...) و 

قضاياي تحقيق پذير را بايد بتوان به گزاره هاي راجع 

برد  به تأثرات حسي و نتايج تجربيِ مستقيم تحويل

 ). 197: 1374(باربور،

اس اين مبناي معرفتي، پوزيتيويسم منطقي به بر اس

قائل بود، » اصل تحقيق پذيري«عنوان فلسفه اي كه به 

بر آن شد كه تنها نظريه هاي علمي مبتني بر تأثرات 

حسي و گزاره هاي تحليلي، معنادار قلمداد مي شوند و 

ساير گزاره ها چون گزاره هاي متافيزيكي، اخلاقي و 

دارند، بي معنا به شمار مي آيند ديني كه ملاك فوق را ن

). بر اساس اصل تحقيق پذيري، هر سخن 198(همانجا: 

كه براي تعيين صدق آن، روش تجربي وجود داشته 

باشد معنادار، و در غير اين صورت، بي معنا و مهمل 

است. آنان زبان علم را نمونه ي شاخص يك زبان 

ز گزاره دقيق و آزمون پذير دانستند و آن را معيار تماي

هاي معرفت بخش و معنادار، از گزاره هاي بي معنا 

معرفي كرد. بر اين اساس در دهه ي دوم قرن بيستم 

پوزيتويست هاي منطقي، نظريه اي را بسط دادند كه 



 121/ نماد و نقش آن در تبيين لايه هاي معنايي صفات خبريه خداوند در قرآن: علي سعيدي 

 

را در گرو مشاهده ي تجربي مي دانست » معناي زبان«

 ).3-24: صص 1361(خرمشاهي، 

در متون واقع نمايي زبان نمادين و تشكيك آن  -5

 ديني

اگر چه در زبان نمادين، الفاظ نقش پلي را دارند كه 

مخاطب را از معناي ظاهري كلمات و جمله به چيزي 

وراي آن ها انتقال مي دهند؛ اما برخي نظير پل تيليش  

)، كه متأثر از پوزيتويسم منطقي به 1965 -1886(

عنوان يكي از معتقدان به تفسير نمادين از زبان دين 

را استثناء » خدا خود وجود است«فقط گزاره  است،

كرده اند و آن را واقع نما و غير نمادين و ساير گزاره 

هاي ديني را نمادين و غيرواقعي دانسته اند (نك: 

 ).117: 1400شيرواني، 

از نظر تيليش، عقيده به خدا را تنها مي توان از طريق 

ز كرد. به كار بردن زبان نمادين به گونه اي درست ابرا

زبان دين زبان نمادهاست و به همين ترتيب، به چيزي «

وراي خود اشاره مي كند و در عين حال با چيزي كه 

 :Tillich, 1958)» به آن اشاره مي كند شريك مي شود

p42)  رندال نيز كه از جمله معتقدان به تفسير نمادين .

همچنان «زبان دين است در ذيل زبان نمادين مي گويد: 

تيليش نقل كرديم، زبان نمادين مي تواند تجربه ما  كه از

را از امر الوهي روشن كند؛ به همان سان كه يك شاعر 

با زبان شعر مي تواند ژرفاهاي نهفته را به جهان ما 

بگشايد، پيامبر يا قديس نيز با بكارگيري نمادهاي ديني 

مي تواند به ما بياموزد كه چگونه امر الوهي را بيابيم؛ 

با زبان نمادين، الهام هاي خدا را به ما نشان مي  آن ها

 (Randall, 1958: p 129).» دهند

آلستون نيز بر اساس نظريه نمادگرايي، گزاره هاي 

الهياتي را از اساس استعاري مي داند و مي گويد: 

نبايد به دنبال معنا كردن و تفسير تك تك كلمات و «

رنه به جايي واژه هاي به كار رفته در جمله باشيم و گ

خدا آسمان و زمين را «نمي رسيم؛ براي مثال، در گزاره 

را جدا از كل جمله در نظر » آفريد«نبايد كلمه » آفريد

گرفته، به دنبال معناي آن باشيم. آن چه بر ما لازم است 

اين است كه تصويري را كه كل جمله ارائه مي كند 

» مبفهميم و كاركرد آن را در وراي كلمات پيدا كني

(Alston, 1998: p145) . 

شكي نيست كه در ميان گزاره هاي صفات خداوند در 

قرآن، ظاهر آن ها مراد نيست، بلكه مقصودي فراتر از 

ظاهرشان مورد نظر است. اين نوع كاربرد كه نوعي 

كنايه گويي است، نمونه هاي متعددي در متن قرآن 

دارد، اما نكته مهمي كه نبايد از آن غفلت كرد اين است 

ا، همواره همراه با قرينه دروني كه اين گونه كاربست ه

يا بيروني هستند كه هر آشناي با قواعد زبان عربي و 

متخصص در زمينه مورد بحث، از آن آگاهي دارد؛ براي 

...»  علَى الْعرْش  ثُم استَوى«...مثال مقصود از آيه: 

)، ظاهرآن (قرار گرفتن خدا در تخت) 54(اعراف/ 

ء او بر كل هستي است. نيست، بلكه اشاره به استيلا

لَيس «اين درك با توجه به ساير آيات نظير آيه: 

شَي ء هثلو نيز قواعد مسلم عقلي 11(شوري/ » كَم (

به دست مي آيد؛ از اين رو، نبايد همه گزاره هاي 

ديني را به يك سياق حمل كرده، همه آن ها را 

 كنايي و نمادين دانست. 

قرآن ناظر به واقع و اساساً بيشتر گزاره هاي متن 

غير كنايي است و هر جا كنايي يا نمادين است، 

همراه با قراين لفظي و عقلي است؛ بنابراين، اين كه 

زبان همه گزاره هاي ديني را زبان نمادين بدانيم، 

پندار خطايي است. وانگهي چنين پنداري با باور 
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خود دينداران درباره محتواي مدعيات ديني خود 

 نيست.   نيز سازگار

چيستي زبان نمادين در صفات خبريه خداوند  -6

 در قرآن

صفات خبريه، همان صفاتي هستند كه از طريق نقل 

با مشابهت انساني گزارش شده اند. » قرآن و روايات«

درباره گزاره هاي ديني به ويژه صفاتي كه براي خداوند 

علم، قدرت، حيات، وجه، «به كار برده مي شود مثل 

، »فس، يد، عرش، نظر، فوقيت، عين و تكلمفوقيت، ن

نظريه ي درست همان است كه آن ها را بر اساس زبان 

نمادين و استعاره، داراي لايه هاي چندگانه كه با 

ارتباط طولي به نوعي از قاعده مشابهت برخوردار 

است، تعبير كرد. به ديگر بيان، اين صفات درست است 

د، اما به طور حقيقي كه با الفاظ بشري نازل گرديده ان

در قالب زبان نمادين به خداوند اطلاق مي شوند؛ چرا 

كه نماد ما را به اشتراك مفهومي مي رساند نه مصداقي؛ 

اشتراك مفهومي كه بر اصل تشكيك در وجود مبتني 

در خدا و ديگر موجودات » وجود«است، مثلا مفهوم 

يكي است، اما مصداق كامل وجود ذات الهي است و در 

به » وجود«مراتب ضعيف تر، ديگر موجودات مصداق 

حساب مي آيند. اشتراك مفهومي در واقع، نگاشت بين 

قلمروها در نظام مفهومي است و قلمرويي را كه از 

حس و تجربه انسان دور است به وسيله قلمرويي حسي 

قابل درك مي كند؛ مانند زبان نمادين و استعاره مفهومي 

هوم زندگي، با مفهوم حسي و كه مف» زندگي سفر است«

ملموس سفر، درك مي شود. در زندگي، افراد همچون 

مسافراني هستند كه در يك سفر با هم، هم مسير و 

همراهند و اهداف مشترك در زندگي، مقصد سفر 

آنهاست و رابطه بين آنان اين امكان را مي دهد كه 

اهداف مشترك خود را با هم پيگيري كنند. ممكن است 

ي هم سر راه باشد يا به دو راهي برسند و بايد در موانع

مورد آن ها تصميم بگيرند. بين اين دو قلمرو، 

تناظرهاي هستي شناختي و معرفت شناختي وجود دارد 

 ). 34: 1388(قائمي نيا، 

حكايت هايي كه در قرآن مجيد  بنابراين اوصاف الهي و

آمده داراي معناهاي قدسي، باطني و مرموزي هستند 

را تكرار مي كنند و راه » جهان معنا«ه رخدادهايي درك

پي بردن به اين لايه هاي مرموز و باطني در گرو 

نمادين بودن اين صفات است. همچنين براي رهايي از 

كه مارتين » Personhood«تشخص يا شخص وارگي 

القاء مي » آن -من«و » تو –من «بوبرِ يهودي در قالب 

)، بايد گفت: صفات 27 -26: 1376كند (جان هيك ، 

كه مستلزم تشبيه محض » شخص وارگي«و » تشخص«

خداوند متعال به انسان است، از نظر تفكر اسلامي باطل 

است، اگر چه در آيات بسياري از قرآن، خداوند خود 

معرفي » عين و.. –وجه  –يد «را با صفاتي از قبيل: 

هدف قرآن، » انسان وارگي«مي كند. اما در اين 

دادن به خداوند نيست؛ بلكه در ديالكتيك  شخصيت

خود در شيوه ي عقلايي و عرفي زبان، در حال 

 تخاطب با انسان است. 

در اين راستا علامه طباطبايي معتقد است كه اسلام 

معارف عالي را در قالب ساده اي ريخته تا براي فهم 

هاي ساده و عقول عوام قابل هضم باشد و بدين ترتيب 

دي مردم از پشت پرده و به صورت فهم و عقل عا

فشرده و دربسته اين حقايق را لمس مي كند و بدان مي 

رسد و اين چيزي است كه به صلاح عموم است 

). به اعتقاد ايشان، اين بدان 294: 1370(طباطبايي، 

معنا نيست كه حقايق براي اهلش مكتوم بماند؛ بلكه 
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ر و خواص بي پرده و روشن و با همان زيبايي دلپذي

حس بديل اين حقايق را به اندازه ي درك و قابليت 

خويش مي يابند (همانجا). علامه در ادامه آورده كه 

اسلام مردم را در شناسايي خداوند و توصيف وي مابين 

تشبيه و تنزيه قرار داده است يعني خدا را اين طور 

وصف كرده كه حيات دارد، ولي نه مثل حيات ما، علم 

ل علم ما، قدرت دارد، نه مثل قدرت ما و دارد اما نه مث

... (همانجا). از نظر علامه، قرآن بدين ترتيب موفق 

شده است كه اولاً: دين و دستورات آن را به طور 

يكنواخت بر عوام و خواص عرضه دارد و ثانياً: عقل 

سليم را به كار گيرد و نگذارد كه اين موهبت الهي بي 

بماند و ثالثاً: ميان طبقات هوده و بي فايده به حال خود 

مختلف اجتماع انساني يك نوع وحدت ايجاد كند 

 ). 295(همانجا: 

، وارد مبحث »نماد«در ادامه با استفاده از كاربست 

صفات خداوند در قرآن مي شويم و با رويكردي لايه 

محور، به تفكيك، آن صفات را از لحاظ ساختار 

لاوه بر دريافت معنايي مورد بررسي قرار مي دهيم تا ع

عالي ترين سطح معنايي صفات و مبرا دانستن خداوند 

از انسان وارگي، ختمي بر قائله ي اختلافات تفسيري 

مفسران ذيل اين گزاره ها داشته و بتوان به يك اجماع 

 و قدر مشترك مفهومي دست پيدا كرد.

 نفس -7

بار در قرآن به كار رفته است و از  386، »نفس«واژه 

تعداد، شش بار به صورت مضاف به خداوند نسبت اين 

داده شده است. آياتي كه واژه ي نفس براي خدا اثبات 

 41انعام و  54و  12آل عمران،  30و  28شده، آيات 

لا يتَّخذ المْؤْمنُونَ الْكافرِينَ أوَلياء منْ دونِ « طه است.

سفلََي كلْ ذلفْعنْ يم ينَ ونؤْمْالم َي شيف نَ اللَّهإِلاَّ  م ء

 إِلىَ اللَّه و هْنَفس اللَّه كُمذِّرحي تُقاةً و مْنهأنَْ تَتَّقُوا م

قلُْ إنِْ تُخْفُوا ما في «)؛  28(آل عمران/» المْصيرُ

 و ماواتي السما ف لَمعي و اللَّه هَلمعي وهدتُب َأو وركُِمدص

(آل » ء قَديرٌ كلُِّ شيَ  الأَْرضِ و اللَّه على ما في

يوم تَجِد كلُُّ نَفسٍْ ما عملتَ منْ خيَرٍ «)؛ 29عمران/

محضَراً و ما عملتَ منْ سوء تَود لَو أنََّ بينهَا و بينَه أَمداً 

 اللَّه و هْنَفس اللَّه كُمذِّرحي يداً وعببادبِالْع ُؤفآل » ر)

 ). 30عمران/

را به نقل از ابن » نفَْسه«، 28آلوسي در ذيل تفسير آيه 

مي داند. اما در ادامه » عذاب الهي«عباس به معناي 

رويكرد تفسيري خود به تبعيت از متقدمين، آن را به 

تعبير مي كند كه اين كاربرد معناشناختي از » ذات الهي«

ب تفسيري پيروي نمي كند. مفسر هيچ قاعده و چارچو

مزبور در ادامه با تحليلي كه از معناشناسي واژه هاي 

همين سوره به دست مي آورد، مي گويد:  30آيه ي 

خلافكاران در روز قيامت به واسطه ي اعمال شنيع و «

زشت شان دوست دارند با آن اعمال، فرسنگ ها فاصله 

رخلاف آيه را در اين آيه، ب» نفس«داشته باشند. پس 

ي قبل، به مفهوم قوه ي قهريه و غضب خداوند مي 

، »و اللَّه رؤفُ باِلْعباد«داند؛ چرا كه مؤمنين به تبعيت از 

اگر نسبت به رحمت خداوند و راه هاي شيطان معرفت 

پيدا كنند، مي توانند از خشم و غضب خداوند در امان 

-122/ 2: 1415(آلوسي، » بوده و به رستگاري برسند

124 .( 

علامه طباطبايي و زمخشري با اندكي تفاوت با آلوسي  

كه منبعث از برداشت كلامي و فلسفي آن ها نسبت به 

بسيط بودن و غيرمركب بودنِ ذات خداوند است، 

 –ذات «را در هر دو آيه همانند آلوسي به » نفس«

، »وعد و وعيد خداوند -غضب  –رحمت  –عذاب 
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؛ زمخشري، 154/ 3: 1390يي، تأويل كرده اند (طباطبا

1407: 1 /351 .( 

ماحصل كلام اين كه، نماد به عنوان رهيافت 

معناشناختي، مي تواند همه ي برداشت هاي تفسيري 

مفسران را در تفسير آيات مزبور به قدر مشترك و 

به » نفس«جامعي برساند كه هم بتوان از معناي ظاهري 

ن با حقيقت خداوند و همگون دانستن آ» ذات«معناي 

ساير اشياء، رهايي يافت. و هم از تأويل گرايي بي پايه 

مفسران كه منجر به تشتت آراء آنان با برداشت هاي 

، در »عذاب، غضب، رحمت«متفاوت معنايي از قبيل: 

گرديد، » نَفسْه اللَّه يحذِّركُم«درآيه » نفس«ذيل كلمه 

 رهايي پيدا كرد. 

آيات مزبور به اين معنا رهنمود  بنابراين، نماد ما را در

» نفس«كافران از » تحذير«مي سازد كه مراد از 

خداوند، خوف از مقام پروردگار است. چنانكه در 

ذَلك لمن خَاف مقامي و «سوره ابراهيم آمده است: 

عيدو و خوف از مقام، بسيار 14(ابراهيم/ » خَاف (

رو خداوند باارزش تر از خوف از عذاب است، از اين 

» و لمن خاَف مقَام ربه جنَّتانِ«متعال مي فرمايد: 

 ). 46(رحمان/ 

به » واالله رؤوف بالعباد«شايد بتوان گفت ذكر عبارت: 

، بيشتر با خوف از مقام »يحذّركم اليه نفسه«دنبال 

مناسبت دارد تا خوف از عذاب و غضب. از ديگر سو، 

عنوان متكلم حكيم اگر  خود به متعال خداونددر اينجا 

ذلك لَهم خزْي في «...لازم مي دانست، همچون آيه: 

)، 33(مائده/ »  الدنْيا و لَهم في الْآخرَةِ عذاب عظيم

در آيه: » نفس«به جاي كلمه: » عَذاب«از كلمه 

»كُمذِّرحي اللَّه هاستفاده مي 28آل عمران/ »(نَفْس ،(

 كرد.

 خداوندوجه  -8

بار در قرآن به كار رفته است و در ده  71، »وجه«واژه 

 88آيه از آن، مراد وجه خداوند است كه در آيه 

مع اللَّه إِلهاً آخَرَ لا إِله إِلاَّ هو كلُُّ   و لا تَدع«القصص 

َونَ شيعترُْج هإِلَي و كْمْالح َله ههجإِلاَّ و كهال ء« 

 لغت )، به آن اشاره خواهيم كرد. اهل88(القصص/ 

 صورت و روي معناي به اصل در »وجه: «اند گفته

 كه شود مي گفته چيزي هر روي به »وجه« لكن است،

 است چيزي اولين صورت، چون و شود مي روبرو آن با

 به نسبت طرفي از و شود مي رو روبه ديگران با كه

 مي اطلاق »وجه« آن به است، اشرف بدن ديگر اعضاي

درباره تفسير  ).855/ 1: 1412 اصفهاني، راغب( شود

» ذات خدا«آيه مذكور، غالب مفسران آن را به معناي 

؛ مقاتل بن 187/ 4: 1418در نظر گرفته اند (بيضاوي، 

؛ 437/ 3: 1407؛ زمخشري، 360/ 3: 1423سليمان، 

؛ 304/ 4: 1422؛ ابن عطيه، 10/335: 1415آلوسي، 

 ). 246/ 18: 1372طبرسي، 

دانسته، » ذات«را در ابتدا به معناي » وجه«البته آلوسي 

، آن را به »وجه«اما در ادامه با حمل بر مجاز بودن 

معناي جهتي كه مقصود نيازمندان است، تفسير كرده و با 

ابتناء به اين برداشت تفسيري، همه ي موجودات با 

جهت ها و روش هايشان در مقابل نور الهي معدوم مي 

). مجسمه و مشبهه نيز 335/ 10: 1415باشند (آلوسي، 

، اين آيه را دليل »وجه«با استناد به معناي لغوي و اوليه 

بر جسمانيت خداوند گرفته و معتقدند آيه در اثبات 

وجه و چهره براي خداوند صريح است و در نتيجه 

 جسمانيت خداوند را اقتضا خواهد كرد. 

قرن هفتم در تفسير آيه قرطبي، يكي از مفسران اشعري 

» وجه«بقره، وجوه مختلف تأويل را در واژه  115
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مطرح مي سازد و در ادامه همچون بعضي از مفسران 

» رضوان الهي«اين مكتب، اين واژه را صريحاً به معناي 

 ). 83/ 2: 1364گرفته (قرطبي، 

حتي آن را دليل بر نفي جهت و مكان از باري تعالي 

ررازي آيه مذكور را قوي ترين آيه دانسته. چنان كه فخ

در نفي تجسيم و اثبات تنزيه خداوند معرفي مي كند. 

» وجه«دو كلمه  علامه طباطباييدر ميان مفسران، 

را به يك معنا دانسته و وجه هر چيزى در » جهت«و

اى از آن است كه با آن با  عرف عام به معناى آن ناحيه

رد، هم چنان كه شود و ارتباطى با آن دا غير روبرو مى

وجه هر جسمى سطح بيرون آن است، و وجه انسان نيم 

باشد، يعنى آن طرفى كه با آن  پيشين سر و صورتش مى

شود، و وجه خدا چيزى است كه با  با مردم روبرو مى

آن براى خلقش نمودار است، كه خلقش هم با آن 

شوند، و اين همان صفات كريمه او  متوجه درگاه او مى

علم و قدرت و سمع و بصر است و نيز هر  از حيات و

صفتى از صفات فعل مانند صفت خلقت و رزق و احياء 

و اماته و مغفرت و رحمت و همچنين آيات داله بر خدا 

باشند (طباطبايي،  بدان جهت كه آيتند، وجه خدا مى

1390: 16/ 90 – 92.( 

در ادامه در نقد ديدگاه مفسران، مي توان گفت: اگر در 

مورد خداوند تعالي جسميت و صورت جسماني فرض 

شود، ناگزير بايد وجه و صورت مفروض او مختص به 

يك جهت خاص و معين باشد، در حالي كه آيه: 

)، اين مطلب را 115(بقره/ » فأََينمَا تُولُّوا فَثَم وجه االله«

؛ چرا كه اگر اين وجه در سمت مشرق باطل مي كند

باشد، محال است كه در همان زمان، در سمت مغرب 

باشد و بالعكس. به همين دليل مفسران، تأويلات 

مختلفي را در آيه مزبور مطرح كرده اند. همچنين 

را » وجه«ديدگاه بعضي از مفسران مكتب اشعري كه 

و  مي دانند از قاعده ي بافتي» رضوان الهي«دال بر 

سياقي به عنوان قرينه قولي و عقلي آيات تبعيت نمي 

كند؛ چرا كه در صورت لزوم، خداوند حكيم متناسب با 

، »رضوان«بافت و چينش كلمات در آيه مزبور از 

و اتَّبعوا رِضْوانَ اللَّه و اللَّه ذُو فَضْلٍ «... آيه: همچون 

حالي استفاده مي كرد. در )، 174(آل عمران/ »  عظيم

عمران ما را به اين مفهوم مي آل  174كه بافت آيه 

رساند كه مسلمانان در جريان جنگ بدر، كوچكترين 

ناراحتي نديدند؛ با اين كه خشنودي خدا را به دست 

آوردند و از فرمان او متابعت كردند. و خدا فضل و انعام 

بزرگي دارد كه در انتظار مؤمنان واقعي و مجاهدان 

 ). 174/ 3: 1371مكارم شيرازي، راستين است (

علامه طباطبايي نيز بر اساس پيش فرض هاي فلسفي 

را به » وجه«و كلامي خويش و منطبق با اعتقاد اماميه، 

در نظر گرفت. اما بايد دانست كه » صفات خدا«معناي 

قصص، هرگز نمي تواند پذيراي مجموعه  88بافت آيه 

شد كه در با» بصير، قادر و...«ي صفاتي، همچون: 

قرآن، هر كدام متناسب با موقعيت و جايگاه خود 

 چينش شده اند. 

از طرفي بر اساس  ساختار معناشناسي نمي توان، واژه 

در نظر گرفت؛ چرا كه با » صفات«را به معناي » وجه«

و ويژگي هاي اشتراك » نماد«توجه به كاربست 

» وجه«مفهومي آن، كمترين مشابهتي بين معناي لغوي 

 وجود ندارد. » صفات«با » صورت«معناي به 

اما با يك تأويل و توجيه دور كه مي تواند منطبق با 

شيعه باشد، مي توان اين گونه ابراز  مفسران ديدگاه

داشت كه صفات خداوند عين ذات او هستند. پس هم 

چنان كه ذات خداوند بي نهايت است و فنا و نيستي در 
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ز پايدار و جاويد خواهد آن راه ندارد، قطعاً صفات او ني

 بود.

مي توان به اين نتيجه » نماد«بنابراين با بهره مندي از 

براي وجه » ذات خداوند«گيري صحيح دست يافت كه 

االله، مناسب ترين برداشت معنايي است و تأويلات 

قصد، رضوان، خلق، ايجاد، صورت، جهت «ديگر، مثل 

يي براي ، را نمي توان به عنوان واحدهاي معنا...»و 

مفروض دانست و بايد اين تأويلات را منبعث » وجه«

از ذات الهي دانست كه سرچشمه هستي و همه خوب 

ي ها، نيكي ها و پاداش ها و تفضل هاست و اين همان 

تأويلي است كه مفسران به اشتباه آن را به معناي 

در نظر گرفته اند و صفت را به جاي موصوف » وجه«

 قرار دادند.

 يد -9

بار به صورت هاي مختلف در  125، »يد«واژه ي 

قرآن آمده است. در يازده مورد اين واژه به صورت 

مضاف، مفرد، مثني و جمع، براي خداوند به كار رفته 

است. سلفيه كه به مكتب تفويض به معناي تسليم در 

برابر ظواهر معارف قرآن معروفند، با توجه به ظواهر 

دست دارد كه شايسته ي  آيات معتقدند كه خداوند دو

ذات اوست و شباهتي با دست ساير موجودات ندارد. 

بلْ «آلوسي با گرايش سلفي خود در ذيل تفسير آيه  

) و آياتي 64(مائده / » يداه مبسوطَتَانِ ينفقُ كَيف يشَاء

در آنها به كار رفته است، معتقد است: » يد«كه واژه ي 

به معني و وجهي  –مفرد به صورت مفرد و غير » يد«

براي خداوند ثابت است، از اين رو  -كه شايسته باشد

بايد از تأويل آن  اجتناب كرد و اختصاص پاره اي از 

مخلوقات به خلقت توسط دست خدا، نشان دهنده ي 

مزيت آن مخلوق و التفات خاص خداوند به آن است 

). بنابراين از نظر ايشان، 3/346: 1415(آلوسي، 

تام صفات خداوند، جز با معرفت كامل ذات و  معرفت

حقيقت خداوند حاصل نمي شود، بايد در اين مجال نيز 

در حدود ظواهر نصوص توقف كرد كه به احتياط 

). لازم به ذكر است 343/ 6نزديك تر است (همانجا: 

» أولي الأيد«كه آلوسي در تفسير عباراتي همچون: 

سوره   29در آيه ي » غل و بسط«) و 45(ص / 

كه براي خداوند استفاده نشده را بر » يد«اسراء، صفت  

، 12معناي مجازي آن به تأويل برده است (همانجا، ج

 ). 200ص

» يد«علامه طباطبايي ضمن نسبت دادن تفسير انساني 

 ذيل در خود تفسير ادامه در به خداوند از ناحيه يهود،

 به نفرين هجمل اين: «گويد مي »أَيديهِم غلَُّت« عبارت

 به كه نقصي با است مشابه كه نفرينى البته. است يهود

 و بستگى دست يعنى اند، داده نسبت خدا قدس ساحت

 . خود خواسته انجام بر قدرت سلب

 لعنت مصاديق از يكى خود قدرت سلب چون اين بر بنا

 لُعنوُا و«  جمله عطف پس خداست رحمت از دورى و

 تفسيرى عطف »أَيديهِم غلَُّت«  جمله بر »قالُوا بمِا

 و اوست عمل همان تعالى خداى قول زيرا بود؛ خواهد

 كردن معذب همان كردن كافران لعنت و خداوند نفرين

 مصاديق از يكى كه اخروى يا دنيوى عذاب به آن ها

 عبارت است، مي باشد. و در عجز و بستگى دست آن

در  شايع و معروف ايست جمله »مبسوطَتانِ يداه« دوم

(طباطبايي،   قدرت داشتن از است كنايه و تفاسير

1390 :6 /31.( 

ماحصل كلام اين كه با كمك نماد كه به ماوراي معاني 

دلالت دارد، مفاهيم و چيزهاي غيرمادي، ناملموس و 

انتزاعي، به مثابه ماده، شيء فيزيكي و ظرف تلقي مي 
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عات اندك و شود. چيزهايي كه در مورد ماهيتشان اطلا

ناكافي داريم و يا حتي هيچ شناخت قابل دركي از آن 

ها نداريم و آن را با استفاده از نماد در قالب يك پديده 

و موضوع ملموس مي پذيريم. از آن جا كه دسترسي 

انسان ها به بدن خود بي واسطه و بدن ابزار اصلي كنش 

انسان در طبيعت است، خداوند حكيم جهت رعايت 

اطب، امور انتزاعي و صفات خود را از طريق سطح مخ

مفاهيم مادي و انساني به انسان نماياند. با ابتناء به 

مقوله پيش گفته، در نقد ديدگاه هاي مفسران سلفي بايد 

گفت: مفسران مزبور به دليل لحاظ ندانستن قاعده نماد 

در ذيل تفسير آيات مزبور، دچار تشتت تفسيري گشته 

اهر آيات مزبور را حمل بر دو دست و به همين دليل ظ

داشتن خداوند كرده و اظهار داشتند كه شايسته ذات 

اوست و از ديگر سو براي مبرا دانستن خود از مشبهه، 

گفته اند دست خداوند شباهتي با دست ساير موجودات 

 ندارد. 

از ديگر سو، نماد با استمداد از بافت ما را به معناي 

 اين كه دانست چرا كه بايد مي رساند؛» يد«صحيح از 

 معنا چند داراى جملات، از منعزل صورت به كلمه

 آن چون است؛ انساني دست معناى به تنها بلكه نيست؛

 در و دست به مربوط شؤون از كه هستند امورى معانى،

 انفاق بنابراين منتسب مي شوند. خداوند به خاص، بافت

 مانند و دست، به منتسبند بسط جهت از كه سخاوت و

 و وضع و تصرف بر قدرت جهت از كه سلطنت و ملك

 كلمه اين معناى پس. اينها امثال و آن، به منتسبند رفع

بافت و با استفاد از نماد  حسب بر قرآن كريمه آيات در

 تَسجد أنَْ« آيه در مثلا به ماوراي خود تفسير مي گردد.

 و قدرت معنايش ،)26/ عمران آل( » بِيدي خلََقتْ لما

 و) 83/ يس( »الْخَيرُ بِيدك«  آيه در و است آن كمال

) 1/ ملك( »ء شيَ كلُِّ ملَكُوت بِيده الَّذي فَسبحانَ«  آيه

 امثال و) 1/ ملك( »المْلكْ بِيده الَّذي بارك« َ  آيه و

 بينَ تُقدَموا لا«  آيه در و است سلطنت معناى به اينها

 حضور معناي به) 1/ حجرات( »رسوله و اللَّه يديِ

 . است

 استواء بر عرش -10

آيات دال بر استواء خداوند بر عرش، از بحث 

برانگيزترين آيات قرآن در باب اسماء و صفات است، 

كه در هفت آيه از قرآن كريم به اين موضوع اشاره شده 

؛ 59؛ فرقان/ 2؛ رعد/ 3؛ يونس/ 54است: (اعراف/ 

). عبدالكريم شهرستاني 4؛ حديد/ 4؛ سجده/ 5طه/ 

برخي سلفيان، روايات صفات «درباره سلف مي گويد: 

را بر وجهي كه لفظ آن را برتابد، تأويل كرده و برخي 

تأويلي صورت نداده، در آن توقف كرده اند. اين دسته 

گفته اند: ما به مقتضاي حكم عقل مي دانيم كه هيچ چيز 

(شوري/ » ليس كمثله ي شي ء«يست: همانند خداوند ن

). پس هيچ يك از آفريده ها شبيه خدا نيست و خدا 11

هم شبيه هيچ كدام از آفريده هايش نيست. ما به اين 

قطع داريم جز آنكه معناي وارد در اين آيه كه مي 

)، را نمي 5(طه/ » الرَّحمنُ علىَ الْعرشِْ استَوى«گويد: 

اين قبيل آيات نيستيم، بلكه شناسيم، و مكلف به تفسير 

تكليف ما همين است كه وارد شده و باور داشته باشيم 

خداوند شريكي ندارد و همانند و مثلي براي او نيست. 

از اين دسته مالك بن انس است كه چون لايه ها و 

سطوح معنايي اين آيه را نمي دانست، هنگامي كه 

: استوا تفسير آيه را از او سؤال كردند، در پاسخ گفت

معلوم و كيفيت مجهول و ايمان به آن واجب و سؤال از 

).  126 -124/ 1: 1386(شهرستاني، » آن بدعت است

همين ديدگاه از مالك بن انس به منزله ي الگويي شد 
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ما همان را «تا درباره آيه مزبور، چنين اظهار نظر كنند: 

 امنا باالله و بما جاء«مي گوييم كه سلف صالح گفته اند: 

عن االله علي مراد االله من غير تكييف و لا تمثيل و لا 

» ليس كمثله ي شيء و هو السميع العليم«تعطيل 

) هذه هي عقيدة السلف...؛ به خدا و به 11(شوري/ 

آنچه از ناحيه او آمده و بر مراد خدا دلالت دارد بدون 

كيفيت و تمثيل و تعطيل، ايمان داريم؛ اين همان عقيده 

آنچه آمده، به همان گونه كه آمده  ي سلف است به

است؛ همان گونه كه شافعي از بزرگان پيشوايان سلف 

). 16ق، ص1419(سيد علوي المالكي، » گفته است

آلوسي پرچمدار مكتب سلفي در تفسير استواء چنين 

همانطور كه مي داني نظر مشهور در ميان «مي گويد: 

است.  سلف در چنين آياتي، تفويض مراد آن به خداوند

آنها معتقدند كه خداوند بر عرش استواء پيدا كرد، 

: 1415(آلوسي، » آنگونه كه شايسته و لايق ذات اوست

). روزبهان بقلي نيز بر همين نظر است كه 469/ 8

قدمگاه جلال و جبروت خداوند است، اما » عرش«

كيفيت درك اين عظمت براي ما امكان پذير نيست و 

كه شايسته ي ذات اوست  بايد خداوند را همانگونه

). از نظر برخي 475/ 2: 2008شناخت (روزبهان بقلي، 

اشاعره ي معاصر، ديدگاه سلف نسبت به آيات صفات، 

ناآگاهانه به تشبيه و تجسيم منجر مي شود كه خود 

سلف نيز آن را بر نمي تابند؛ پس ناگزير بايد نصوص 

                                                      ).    141 – 137: 1423صفات را تأويل كرد (قوسي، 

علىَ   ثُم استَوى«  علامه طباطبايي در ذيل تفسير آيه

لَ النَّهاري اللَّيْغشرشِْ يورده كه: )، آ54(اعراف / » الْع

استواء بر عرش كنايه از اين است كه ملك او همه «

عالم را فرا گرفته، و زمام تدبير امور همه عالم به دست 

اوست، و اين معنا در باره خداى تعالى، آن طور كه 

شايسته ساحت كبريايى و قدس او باشد عبارت است 

از ظهور سلطنتش بر عالم، و استقرار ملكش بر اشياء، 

بنابراين استواء حق  امور و اصلاح شؤون آنها. به تدبير

عز و جل بر عرش، مستلزم اين است كه ملك او بر 

همه اشياء احاطه داشته و تدبيرش بر اشياء چه آسمانى 

و چه زمينى، چه خرد و چه كلان، چه مهم و چه ناچيز 

گسترده باشد، در نتيجه خداى تعالى رب هر چيز، و 

  ).12/  14:  1390طبايي، يگانه در ربوبيت است (طبا

در نقد ديدگاه مفسران اشعري و سلفي نسبت به آيات 

، بايد گفت: سلفيان در تفسير »استواء علي العرش«

و صفات خبريه عقيده » استواء علي العرش«آيات 

ثابتي ندارند. اگرچه دائماً مي كوشند خود را از تشبيه و 

يرهاي تجسيم دور كنند، ولي در عمل با توجه به تفس

ظاهري و تشخص وار نسبت به آيات صفات، داراي 

رويكرد تشبيهي و تجسيمي مي باشند. به همين دليل 

ظاهر عرش را براي آفريدگار بلند مرتبه اثبات، و با هر 

نوع تأويلي كه برگرفته از قاعده زبانشناختي نماد باشد 

). ابن تيميه 47/ 5: 1995مخالفت مي كنند (ابن تيميه، 

به معناي استولي و قهر و » استوي«ر تأويل در انكا

ملك و قدرت مي گويد: اگر استوي به معاني مذكور 

باشد، ديگر فرقي بين عرش و زمين هفتم نخواهد بود. 

زيرا قادر بر همه چيز و زمين هست. لازمه اين نوع 

تأويل اين است كه بر كثافات و نجاسات هم مستولي 

ا نمي توان به معناي باشد. بنابراين استواء بر عرش ر

استيلا بر عموم اشياء دانست، بلكه استواء مختص بر 

عرش است، نه ساير اشياء (همانجا). در نقد سخن ابن 

تيميه بايد گفت آيا خداوند بر جهنم كه مملو از كثافات 

است، قادر و مستولي نيست و بر اساس سخن ابن 

، تيميه، بايد مكان هايي از سيطره قدرت خارج باشند
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كه اين با قدرت مطلق الهي نمي سازد. بنابراين بي 

توجهي به كاربست نماد، باعث شده تا برخي از مفسران 

اشعري و سلفيه بدون توجه به ماوراي مفهومي جمله 

تدبير عالم هستي و «به معناي » استواء علي العرش«

، آن را به معناي ظاهري استواء »سلطنت مطلقه خداوند

پيامد اين كاربرد، موجب نقص و بر عرش گرفته كه 

مكان داري و تجسيم خداوند است. از طرفي، يكي از 

ابعاد اعجاز قرآن، فصاحت و بلاغت و به كارگيري 

صناعات ادبي و زبانشناختي از قبيل كنايه، ايجاز، 

استعاره و نماد است. كه لحاظ ندانستن اين عناصر 

جاز زبانشناختي، مخاطبين را از مزاياي بي بديل اع

ادبي قرآن محروم مي گرداند. و شايد بتوان گفت 

مفسريني همچون فخر رازي كه از سرآمدان قرن ششم 

در زمينه علوم ادبي بوده اند به دليل تأثير پذيري از 

مكتب كلاميون اشعري و سلفي، كمترين توجهي به بعد 

زباني آيه و لايه هاي معنايي آن نداشته و با ديدگاه 

را نه به » استواء بر عرش«، آيات تفسيري ملايم تر

ظاهر الفاظ خوانش كرده و نه اشاره اي به سطوح 

معنايي آن داشته اند؛ بلكه اين آيات را از متشابهات 

 ).8/ 22: 1420دانسته اند ( فخر رازي، 

 عين -11

بار در قرآن به كار رفته كه در چند آيه، به  65، »عين«

ين بخش از خداوند سبحان نسبت داده شده است؛ ا

سوره  5مي گويند. كه در » آيات صفت عين«آيات را، 

؛ طه/ 14؛ قمر/ 48؛ طور/ 27؛ مؤمنون/ 37ي: هود/ 

در مورد خداوند آمده است. افزون بر اين آيات كه  39

را به خداوند نسبت داده، آياتي مانند: آل » عين«صفت 

را به » نظر«و » بصر«، 23و  22؛ قيامت/ 77عمران/ 

 نسبت داده اند. خداوند 

و اصنعَِ الْفلُكْ بأِعَيننَا و «آلوسي، ذيل تفسير آيه 

) به تأسي از سلف، معاني متفاوتي 37(هود/ » وحيِنَا....

را عضوي از » عين«را در نظر گرفته؛ بدين صورت كه 

بدن مي داند كه منظور از آن، همان مراقبان مي باشند، 

ه را نسبت به صفات الهي اما بعضي از سلفيه اين مراقب

درست نمي دانند؛ چرا كه خداوند به ذات نگهبان و 

مراقب است نه به چشمِ سر. گفته شده همراهي و 

مراقبت چشم، كنايه از محافظت است و جمع بستن اين 

واژه، كنايه از كمال محافظت و مبالغه در آن است. 

ز كه بسط اليد كنايه ا» بسط اليد و بسط اليدين«همانند 

بخشش است، در حالي كه بسط اليدين به مبالغه در 

بخشش اشاره دارد. اين مفسر سپس در برداشت هاي 

متشتت گون خويش از آيه، جايز مي داند كه واژه 

را مجاز مرسل و به معناي مراقبت كامل در نظر » عين«

» چشم -عين«داشته باشد؛ چرا كه محافظت را از لوازم 

 مي داند. 

ه ي رويكرد تفسيري خود، منظور از ايشان در ادام

، را فرشتگان مي داند كه وظيفه ي ياري و »اعيننا«

مراقبت از نوح را برعهده داشتند. كه با اين برداشت، 

واژه در معناي حقيقي خود به كار رفته است (آلوسي، 

). روزبهان بقلاني  نيز همچون ظاهريه، 248/ 6: 1415

را به معناي اشاره با » أعَيننَاو اصنعَِ الْفلُكْ بِ«عبارت 

عيون «استعاره از » عين ربوبي«چشم مي داند كه 

است؛ چرا كه  به واسطه ي آن، حقيقت صنع و » أزلي

آفرينش در علم خداوندي روشن مي شود. و در ادامه 

در » عين«تفسير، اتصاف  بدون پايبندي به اصول اوليه

كيب و شكل صنعت كشتي را، همان اراده ي الهي در تر

، 2م، ج2008كشتي متبادر مي داند (روزبهان بقلاني، 

 ). 118ص 
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مرحوم طباطبايي، طبرسي و شبر با نگاهي جامع تر به 

و اگر «لايه هاي دروني معنا، در ذيل آيه مي گويند: 

بپرسى چرا خداى تعالى براى خود، ديدگان بسيارى 

جلو  اثبات كرده و فرموده: به نوح گفتيم كه كشتى را در

هاى بسيارى كه ما داريم بساز، با اينكه خداى  چشم

هاى  تعالى اصلا چشم ندارد، تا چه رسد به اينكه چشم

 بسيارى داشته باشد. 

در مورد خداى » چشم -عين«گوئيم كلمه  در پاسخ مى

تعالى به معناى مراقبت، محافظت و كنايه از نظارت 

» يناع«است، و استعمال جمع اين كلمه، يعنى كلمه 

براى فهماندن كثرت مراقبت و شدت آن است، و ذكر 

قرينه است بر اينكه مراد از وحى در » أعين«كلمه: 

و اصنعَِ «  وحى لفظى و بيانى كه فرمان» وحينا«كلمه 

 ْ1390با آن نازل شده نيست (طباطبايي،  ...»الْفلُك :

/ 1: 1410؛  شبر، 240/ 5: 1372؛ طبرسي، 10/223

231 .( 

در انتساب به خداوند، » عين«كلام اين كه  ماحصل

اشاره به علم او به ديدني ها اعم از صحنه ها و 

اشخاص و اعمال و غيره است. اما زماني كه در مورد 

انسان به كار مي رود، تداعي وسيله مخصوص بينايي 

مي كند؛ ولي مسلم است وقتي درباره » چشم«يعني 

اهري نيست، خدا استعمال مي شود، به معناي چشم ظ

بلكه حقيقت علم و آگاهي و احاطه وجودي او به تمام 

 ديدني ها را مي رساند. 

بايد دانست كه در ميان مفسران اشعري، فخر رازي 

معناي دقيق تر و كامل تر تبيين كرده است، وي مي 

اين عبارت مجاز است و در كيفيت مجاز آن دو «گويد: 

است. » علم«، قول وجود دارد: قول اول: مراد از عين

چرا كه اگر كسي عالم به چيزي باشد او را از آفات 

حفظ و پاسداري مي كند. قول دوم: مراد از عين، 

است. براي اين اگر كسي ناظر بر » حراست و نگهباني«

چيزي باشد آن را از آزار و اذيت ها حفظ مي كند. پس 

چشم سبب حراست است كه در اين آيه مجازاً اسم 

» سبب اطلاق و استعمال شده استسبب به جاي م

 ). 48/ 22: 1420(فخررازي، 

در نقد آلوسي و بقلاني هم بايد گفت اگر چه مفسران 

 و احاديث اساس بر را خداوند كلام داشتند تلاش مزبور

 تفسيري مكتب اين به بعضا اما نمايند، تفسير سلف آثار

 و زباني استنادات اساس بر را آيه و نبوده پايبند چندان

 برداشت اين كه چند هر داده؛ قرار تفسير مورد عقلي

 تواند، نمي خداوند صفات و مفاهيم از سطحي هاي

 بر. سازد آشكار درستي به را آيه زباني اهداف نمود

 و صرف نگاه با اما طبري شده، ياد مفسران خلاف

 مسلك، اشعري تابعين و صحابه ديدگاه به افراطي

 طبري،( داند مي سر چشم را »بأِعَينناَ« از منظور

1412 :12 /21.(  

در مجموع مي توان از آيات متشابهي كه در آن ها 

خداوند منسوب به چشم يا چشمان شده است به اين 

نتيجه رسيد كه پذيرش معناي ماورايي نماد اجتناب 

ناپذير است. بنابراين درك دوگانگي معنايي علم و 

آن،  و دريافت همزمان» عين«چشم سر در واژه 

مستلزم اين موضوع مي باشد كه متن از لايه هاي 

متعددي تشكيل شده است كه هر يك خود نمود عيني 

يك نظام رمز آئي اند. ترديد نيست كه بسته به متن، 

برخي لايه ها يا حتي گاهي يك لايه نسبت به لايه 

هاي ديگر اصلي تر است يا اصلي تر تلقي مي شود و 

حضور ثابت دارد و لايه  در تجلي هاي متفاوت متني

 ).98: 1391هاي ديگر بافتي متغير هستند (نك: مطيع، 
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 نتيجه گيري -12

نگارنده در پايان پژوهش به اين نتيجه رسيده كه، 

در كلي ترين مفهوم به معناي چيزي است كه » نماد«

بر معناي ماوراي آن چه ظاهرش مي نمايد، دلالت 

ازي دلالت داشته زماني كه بر معناي مج» نماد«دارد. 

باشد به استعاره نزديك و زماني كه علاوه بر معناي 

مجازي، بر معناي ظاهري هم دلالت داشته باشد به 

با مجاز و » نماد«كنايه شبيه است. اما وجه تفاوت 

استعاره را بايد در تنوع معنايي و لايه هاي معنايي آن 

دانست كه با توجه به قراين عقلي و قولي، مخاطب و 

فسر را به فرآيند معنايي دقيق مي رساند. مبتني بر م

نمي تواند به معناي يك امر خيالي » نماد«اين مقوله، 

و غيرواقع باشد كه بنابر ديدگاه پل تيليش و متكلمان 

مسيحي، صرفاً جهت التيام بخشيدن به اميال دروني يا 

 همان غايت قصوا باشد.

زبان  همچنين بر خلاف ديدگاه متكلمان مسيحي كه

دين را امري غيرواقع مي دانند، متن قرآن از واقع 

نمايي و تشكيك لايه اي برخوردار است؛ بدين 

صورت كه در ميان گزاره هاي قرآني، ظاهر صفات 

خداوند مورد نظر نيست؛ بلكه مقصودي فراتر از 

ظاهرشان مورد نظر است. و صفات مزبور كه با الفاظ 

اند به طور حقيقي با بشري، قالب بشري به خود گرفته 

زبان نمادين و لحاظ دانستن قرائن دروني و بيروني، 

 الرَّحمنُ«اطلاق ماورايي دارند. به عنوان مثال در آيه 

و » عرش«، منظور از )5/ طه( »استَوى العْرشِْ علىَ

، نشستن ظاهري خداوند بر تخت پادشاهي »استوي«

مفسران كه به ذهن متبادر مي شود نيست. اتفاقي كه 

را در ذيل خود، دچار تشتت تفسيري و در بسياري از 

مواقع به تشبيه و تجسيم دچار گردانيد. بنابراين 

ما را به اين مفهوم مي رساند كه صفت انسان » نماد«

وارگي در آيه مزبور و ساير آيات صفات خداوند، 

شخصيت دادن بشري به خداوند نيست؛ بلكه قرآن در 

ضمن رعايت عرف زباني،  ديالكتيك زباني خود،

معارف عالي را در قالب بشري ريخته تا براي فهم و 

عقل عادي بشر قابل هضم باشد. بر همين اساس معناي 

را بايد به تدبير خداوند نسبت به » استوي«و » عرش«

 عالم هستي تعبير كرد.
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